JUAN PUELLES LOPEZ 


Introducción al pensamiento 


Sr” 


a! 
> 

3 
== 

K 
E 

O 

-— 
DD 

"3 
o 
¡m) 

- 
on 
“O 

en 
>] 

"a 
«D] 

p 
[a] 
0) 

ba 
un 
| 
E 


: 
= 
Ed 


ÍNDICE 


INTRODUCCIÓN 


LA FILOSOFÍA DE LOS ÁRABES 
Características generales 
Avicena 


La filosofía de Al-Andalus 


“EL FILÓSOFO AUTODIDACTO”, DE IBN-TUFAYL 
CONCLUSIÓN 
BIBLIGRAFÍA 


NOTAS 


00000000000000000000000000000000000 


o “M1 ww uy 


11 


16 


18 


21 


INTRODUCCION 


¡Qué descansada vida la del que huye del 
mundanal ruido y sigue la escondida 
senda por donde han ido los pocos sabios 
que en el mundo han sido! 


Estos conocidos versos pertenecen, como es suficientemente sabido, a nuestro 
Fray Luis de León, pero por su contenido podrían atribuirse fácilmente a cualquiera de 
los pensadores místicos arábigo-españoles del siglo XII. Concretamente parecen una pa- 
ráfrasis del pensamiento de Avempace o del autor que nos ocupa en este trabajo: /bn- 
Tufayl. Y en efecto, como dice José Luis Abellán!, “... aunque ha sido tesis muy discutida 
en el pasado, hoy parece ya plenamente aceptada la existencia del influjo musulmán en 
la mística y en la espiritualidad española”. Esta influencia habría llegado a través del 
“sufismo”?, escuela mística arábiga que recoge elementos muy diversos procedentes de 


diversos pueblos: 


a) Neoplatonismo 
b) Misticismo hindú 
c) Monacato oriental 


d) etc. 


Tales componentes serían reelaborados con nueva sensibilidad en Al-Andalus e 
influirían por igual en árabes y cristianos. No hay que olvidar que ambas formas de en- 
tender la existencia fueron vecinas durante más de 8 siglos, y que inevitablemente tuvo 
lugar una extensa comunicación entre ambos pueblos, tanto vital (matrimonios, disputas, 
comercio, etc.) como intelectual (recuérdese la importantísima “Escuela de Traductores 
de Toledo”*). Dichos contactos continuaron aún después del final de la Reconquista, al 


menos hasta el siglo XVII (1609: expulsión de los moriscos). Así dice Cristóbal Cuevas*: 


“Por eso, cuando vemos la influencia que en la práctica del éxtasis y del 
fervor místico se atribuye a la poesía, la música, e incluso la danza por parte de 
figuras tan relevantes como San Juan de la Cruz, Santa Teresa, San Ignacio de 
Loyola y San Pedro de Alcántara, así como la recurrencia a medios claramente 


sensuales e incluso obscenos por parte de la mística heterodoxa de quietistas, 
alumbrados y dexados, no podemos menos de pensar en un elemento adquirido a 
la religiosidad musulmana, o al menos, potenciado por ésta como fenómeno coin- 
cidente”. 


Este trabajo trata de Ibn-Tufayl (1100-1185), uno de los principales pensadores 
hispano-árabes del siglo XII, que forma, junto con Avempace y Averroes, el trío máximo 
de esta escuela filosófica. Analizaremos su libro “El filósofo autodidacto”, el único que 
de su inmensa obra se conserva (fue, por lo visto, un sabio muy considerado en su época) 
y que, como veremos, se corresponde en contenido con muchas obras de la mística espa- 
ñola de Siglo de Oro. Ibn-Tufayl (conocido por *Abentofail” en la Edad Media) se propo- 
ne hallar el camino para que el hombre pueda llegar a unirse al Entendimiento universal?. 
Conecta, pues, con autores mucho más antiguos (el “tao” de los chinos, por ejemplo), y 
su influencia se deja sentir en autores posteriores. En ciertos pasajes del “Filósofo autodi- 
dacto” nos parece estar leyendo a Gracián (“El criticón”) o a Santa Teresa (“Camino de 
perfección”), porque al igual que ellos, en este libro se nos va mostrando paso a paso có- 
mo la razón puede desarrollarse independientemente de la influencia ejercida por la so- 
ciedad”. La finalidad última de la obra de Ibn-Tufayl, así como la del resto de sus contem- 
poráneos, tanto árabes como cristianos, es la conciliación entre la filosofía (heredada en 
ambos casos de los griegos) y la revelación. Para ello se basa —como él mismo confiesa- 
en la “sabiduría oriental” enseñada por Avicena”. Por ello se puede entender también la 
Obra que analizamos cono una exposición novelada del pensamiento aviceniano, pasado 
por el tamiz de Avempace. Sea como sea, la conclusión a que se llega (como veremos 
más adelante) es de una superioridad de la filosofía sobre la religión*, pues ésta no es más 
que una visión simbólica frente a la pura contemplación intuitiva, aunque se reconoce el 
valor social de la religión, en cuanto se acomoda a la naturaleza de la mayoría de los 
hombres. Con esto Ibn-Tufayl se adelanta a su sucesor Averroes, e incluso se le podría 
considerar un precursor de opiniones como las que desarrollarían Ludwig Feuerbach? y 
Karl Marx?” siglos más tarde. Todos estos puntos intentaremos explicitarlos a lo largo de 
este trabajo. Para ello, y previamente al desglose de la propia obra de Ibn-Tufayl (con 
ayuda del magnífico prólogo, obra de D. Marcelino Menéndez Pelayo), nos referiremos 


brevemente a las características de la filosofía árabe en general, con especial hincapié en 


el pensamiento de Avicena, así como a la filosofía arábigo-andalusí, situándola dentro de 


su contexto socio-histórico, que es el del autor que nos ocupa. 


LA FILOSOFIA DE LOS ARABES 


Características generales 


SUNITAS Y CHITAS 


————— LAS DOS CARAS ] 


EUROPA 


POBLACIÓN MUNDIAL 


S ó 
o Zonas con mayoria suntta 
a Zonas con mayoria chiita Do e 
o 


Según Ramón Guerrero!!, * 


.. históricamente el Islam se presenta como una reli- 
gión que implica, necesaria y simultáneamente, una concepción del Estado con una teo- 
ría política propia y una civilización que ha tenido alcance universal. Se puede definir 
el Islam, entonces, como una unidad religiosa, política y cultural, en la que ciertamente 
la religión ha desempeñado el carácter unificador y aglutinante por encima de las diver- 
gencias locales que se pueden encontrar”. A este respecto especifica Bertrand Russell'? 
que aunque los árabes conquistaron vastos territorios en nombre de la religión, no eran 
en sí una raza muy religiosa, y por lo general se oponían a todo fanatismo en ese sentido. 
Y concluye: “Fue sólo en virtud de su falta de fanatismo que un grupo reducido de gue- 
rreros fue capaz de gobernar sin mucha dificultad a vastas poblaciones de civilización 
superior y religión extraña”. Pues, precisamente, el término “islam” no significa otra cosa 


que “sometimiento a Dios”!? 


, y los árabes incluían en el concepto a todos los “pueblos 
del Libro”: cristianos, judíos y zoroastrianos, y se abstenían de perseguir los. Algo distin- 
to es el caso de los persas. Estos, por el contrario, al ser un pueblo mucho más religioso 
y especulativo, hicieron del Islam “... algo más interesante, más religioso y más filosófico 


que lo que el profeta y sus seguidores podían haber imaginado”'*. Estas dos posturas 


ante el hecho religioso originaron las dos sectas principales del Islam: “sunnitas” y *chi- 


itas”!5 


. Los segundos, de inspiración persa, consideraban a la dinastía de los Omeyas unos 
usurpadores y provocaron su caída, dando paso al dominio de los Abasíes. El enfrenta- 
miento entre ambas sectas continúa en la actualidad (guerra Irán-Irak, conflicto del Líba- 
no, etc.). podemos, pues, concluir que “... se puede, por tanto, afirmar que en el Islam 
toda opción política representa una opinión religiosa y viceversa”**. Se cumple en este 
caso a la perfección la tesis del materialismo histórico de que las ideas que dominan en 
una época histórica son las ideas de la clase dominante. Pasemos al tema que nos interesa: 
la filosofía. Como hemos apuntado, para el Islam es una y la misma ley la que domina 
tanto la vida religiosa como la vida política, social y cultural. De ahí el interés de los mu- 
sulmanes desde un primer momento por el conocimiento (*ilm”), pues para ellos *... todo 
conocimiento es pensado como algo sagrado, puesto que es algo que conduce al hombre 
a encontrar manifestaciones de la divinidad”*”. Tal definición de conocimiento incluye 


dos características, que luego comprobaremos al estudiar a los filósofos, especialmente a 


Ibn-Tufay]l: 


a) Unidad, que se manifiesta como “teofania” en la multiplicidad de formas y se- 
res de la naturaleza 


b) Trascendencia como vía de acceso a la divinidad. 


Para adquirir ese conocimiento a los pensadores árabes no les bastó con interpre- 
tar el “Corán”, que como hemos visto conducía a dos posiciones contrapuestas reflejadas 
en dos opiniones políticas: sunnismo y chiísmo. Los musulmanes (en virtud de su toleran- 
cia) se dejaron influir por el pensamiento de los pueblos conquistados y bebieron de sus 
fuentes. Así, su ética (recurso a la razón, uso de la amistad y moderación del deseo) 
proviene de Persia y de la India, y en lógica y metafísica la influencia fue básicamente 
griega, a través de una inusitada concordancia Platón-Aristóteles!*. Dicho equilibrio entre 
ambos autores, opinión aceptada mayormente por autores árabes como AlKindi y Al-Fa- 
rabí, provenía de la lectura indiscriminada de comentaristas aristotélicos y autores 
neoplatónicos (como el Pseudo-Aristóteles)!”. En resumen, podemos detectar dos tenden- 


cias dentro de la filosofía árabe?%: 


a) Neoplatonismo básico con una estructuración profunda hermético-pitagórica, 
según el cual el saber humano reposa en la interpretación simbólica de los fe- 
nómenos físicos y de las matemáticas. 


b) Neoplatonismo aristotelizado, según el cual el fin de la ciencia consiste en en- 
contrar el lugar de las cosas en un sistema racional. 


La primera de ambas tendencias, representada principalmente por Suhrawardi (5. 
XII-XIID, cristalizó en la secta del sufismo (“tassawuf”). Los sufíes, más que filósofos, 
eran unos místicos, y proponían la vía (“tariqa”) de la iluminación interior, por la que el 
alma puede alcanzar su unión con Dios (“aniquilación en Aquel en quien pensamos” Y. 
La segunda constituye la filosofía propiamente dicha, practicada por los *falsafa” (filóso- 
fos). Su representante principal es Ibn-Sina (Avicena). Podríamos añadir, para terminar 
este apartado, que la filosofía árabe no es importante como pensamiento original. Sus 
principales autores son esencialmente comentaristas de fuentes clásicas. Por tanto, hay 
que valorarlos más que nada como transmisores de cultura. Como dice Bertrand Rus- 
sell: “Los mahometanos y los bizantinos, aunque carecían de la energía intelectual re- 
querida para innovar, preservaron el aparato de la civilización —educación, libros y 
ciencia. Ambos pueblos estimularon a Occidente a emerger de la barbarie ... Este estímu- 


lo, en ambos casos, produjo nuevas formas de pensamiento mucho más ricas que las que 


los mismos transmisores habían producido”. 


Avicena 


Podríamos decir que la filosofía de Avicena (980-1037) se basa en tres nociones 
capitales”: 
1) Existencia (“esse”): Accidente que se agrega a la esencia (“quidditas”) 


2) Unidad del Intelecto Agente: Ascensión en la potencia del entendimiento al 
acto 


3) Distinción entre la Esencia y la Existencia en los seres creados, correspon- 
diente a su unión en Dios. 


Para él, igual que para el resto de los “falsafa”, el cometido de la filosofía estriba 
en hallar un camino para que la razón humana pueda llegar a la verdad revelada?*, Con 
esa intención, según Guerrero”, “... recogió las aportaciones de sus antecesores y supo 
organizarlas en un sistema completo, para cuya elaboración tomó como base la clasifi- 
cación aristotélica de las ciencias”. Su lenguaje es bastante aristotélico, aunque sus con- 
clusiones resulten más bien neoplatonizantes, como era de esperar. Define la “sabiduría” 
exactamente igual que el estagirita: Conocimiento de la totalidad del ser en sí mismo 
y de aquello que es necesario para la acción humana?!. Por eso cree que hay que 
alcanzar tanto la “sabiduría teórica” (estudio de la verdad) como la “sabiduría práctica” 


(estudio del bien). Nos limitaremos a desarrollar sus ideas sobre Metafísica. Define Avi- 


cena al Ser como la primera impresión que recibe el alma, y ésta lo recibe por dos vías””: 


- — Intuición directa (percibirse a sí mismo) 


- Experiencia sensible (noción común a todos los seres concretos y naturales). 


Aquí surge el concepto de necesidad relativo al ser, como aplicación ontológica 
de la teoría lógica de la modalidad. En este sentido se puede contemplar al ser desde tres 


puntos de vista: 


- Ser Necesario (no es posible que no exista) — Dios 
- Ser Posible (no existe necesariamente) 


- Ser Imposible 


Del “ser posible” se deduce el concepto aristotélico de “materia”, como condición 
previa de todo lo real. Es la teoría del hilemorfismo””, que en Avicena se traduce en dos 
conceptos?”: 


Esencia = Naturaleza propia de una cosa, aquello por lo que ésta es lo que es 


Existencia = Ser real de la cosa, cuya esencia conocemos por la definición. 


En este sentido podemos, pues, decir que la existencia del “ser posible” está deter- 
minada por la causa, mientras que el ser necesario posee en sí mismo la razón de su exis- 
tencia. Será, por tanto, uno, único, incausado y causa primera (el “primer motor inmóvil” 
de Aristóteles*%). Por influencia neoplatónica deducirá Avicena de aquí la éternidad del 
universo creado, pues ésta procede del “ser necesario” por un proceso emanativo realizado 
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por vía intelectual””. Para explicar esto último hace uso Avicena de la teoría aristotélica 


del alma?. A la existencia del alma se llega por las dos vías de conocimiento que antes 
ga p q 


nombramos”: 


- — Intuición de sí mismo (argumento del “hombre volante”, precursor del cogito 
de Descartes) 


- — Intuición sensible (suposición de un principio no-corpóreo que otorgue vida 
al cuerpo. Este mismo argumento lo utiliza Ibn-Tufayl en “El filósofo 
autodidacto”) 


Después de distinguir, como Aristóteles, entre tres tipos de alma (vegetativa, sen- 
sitiva y racional) se concentra en el intelecto, para distinguir en él cinco grados o nive- 


les?*: 


o intelecto Material (posibilidad absoluta) 


o intelecto en Hábito (posibilidad que dispone de lo necesario para ejercer una 
actividad) 


o  Intelecto en Acto (posibilidad que posee algo que puede ejercer totalmente) 


o Intelecto Adquirido (piensa realmente los inteligibles y es consciente de su 
actividad intelectual ; sólo lo alcanzan algunos elegidos: los Santos) 


o Intelecto Agente (Dios, en el que se encuentran todas las formas inteligibles, 
que confiere al intelecto humano por iluminación). 


Esta clasificación, como decíamos, es más neoplatónica que aristotélica. Recuerda 
a la versión platónica de los “grados del conocimiento”: experiencia, arte y filosofía, co- 


rrespondiéndose esta última con el “intelecto adquirido” avicenista. 


La filosofía en Al-Andalus 


Según Guerrero, aunque tal vez se pudiera hablar de una posible influencia visigó- 
tica en la filosofía hispano-árabe**, su verdadero origen está relacionado con el Califato 
de Córdoba. Este fue creado por una rama de los Omeyas que se habían visto obligados 
a emigrar de Bagdad al ser destronados por la reacción chiíta. El califato duró hasta 1031, 
en que se desmoronó en diversos “reinos de Taifas”, y entonces fue, precisamente, cuando 
dio comienzo el esplendor de la filosofía y la ciencia arábigo-andalusí. Citemos a este 


respecto a Al-Saqundi, historiador de la época?**: 


“Cuando, después de fragmentado este imperio, se alzaron los reyes de 
Taifas y se dividieron el territorio, los más ilustres súbditos estuvieron unánimes 
en reputar favorable tal decisión, pues ellos animaron el mercado de las ciencias”. 


No era la primera vez que la decadencia política de un país propiciaba el floreci- 
miento en el campo intelectual. Algo parecido había ocurrido en Grecia con la crisis de 
la “polis” y el auge del pensamiento filosófico. En España, pues, fue donde se desarrolló 
lo que quedaba de la cultura árabe de siglos anteriores, a manos de autores como Avempa- 
ce, Averroes e Ibn-Tufayl. Hablaremos algo de los dos primeros, para dedicar luego un 
capítulo aparte al tercero de los tres autores, que es el que más nos interesa en realidad. 
Abu-Bakr (?Avempace”, ?— 1138) es importante mayormente por un libro, “Régimen del 
solitario”, en el cual propone el régimen político del Estado perfecto, a la manera de Pla- 
tón. Para ello se inspira en Al-Farabí, el cual retoma la idea platónica de que el filósofo 
es el único que por su sabiduría es capaz de afrontar la renovación del Estado. Avempa- 


ce no es tan idealista: se plantea el problema de la perfección humana, y proclama la “*... 


imposibilidad de que la filosofía pueda realizar los cambios oportunos y necesarios en 
el Estado”””. Propugna Avempace la razón ética individual, basándose en el ideal con- 
templativo aristotélico (“Etica a Nicómaco”). Según él, el fin último del hombre es la rea- 
lización plena de su vida (consistente. en términos avicenianos, en unir el intelecto huma- 
no con el intelecto agente), y esto es imposible en sociedad ; sólo puede conseguirlo el 
Solitario (el “santo” de Avicena)*. A una conclusión similar se llega al final del “Filósofo 


autodidacto”, de Ibn-Tufayl, sucesor de Avempace. 
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Averroes (“Ibn-Rushd”, 1126-1198) recibió precisamente de Ibn-Tufayl el encar- 
go de comentar las obras de Aristóteles, y a través de esos comentarios se propuso poner 
en claro su verdadero significado””. Fue, pues, más que nada, comentarista. Para él la 
filosofía consiste en el estudio reflexivo del universo, que nos da a conocer a su Artesano 
o hacedor, y a este respecto dice*: 

“Como realmente los filósofos antiguos estudiaron ya con el mayor esme- 
ro todas las leyes necesarias para el recto método en las investigaciones filosóf1- 


cas, convendrá que nosotros pongamos manos a la obra de estudiar los libros de 
dichos filósofos antiguos”. 


La importancia de Averroes radica en su influencia en el medioevo cristiano a 
través del llamado “averroísmo latino”, que se basaba en tres teorías supuestamente su- 


yas*!: 


- Doctrina del Intelecto 
- Doctrina de la Integridad de la Materia 


- Doctrina de la “Doble Verdad”. 


Las dos primeras doctrinas, en realidad, son más de Avicena o Al-Farabí que de 
Averroes, y en cuanto a la tercera, se basa en una errónea interpretación de este último 
por los monjes medievales. La teoría de la “doble verdad” distingue claramente entre dos 
verdades: la de la religión y la de la ciencia. Para Averroes, en cambio, sólo hay una ver- 
dad, aunque hay diversas vías para acceder a ella, y no dos, sino tres (retórica, dialéctica 
y demostrativa), lo que provoca la existencia de tres tipos de hombres*?: 


1) Los que “viven por la imaginación más que por la razón” (vía retórica — 
religión) 


2) Los que “tienen las mismas creencias que la gran mayoría del pueblo, pero 
necesitan razones para creer” (vía dialéctica - teología) 


3) Los que “se elevan por encima de todos ... y logran conocer la verdad en 
toda su pureza” vía discursiva - filosofía). 
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Como puede verse, esto no es más que una nueva versión, adaptada al mundo 
árabe, de los grados del conocimiento de Platón. Con ello Averroes se muestra coherente 
consigo mismo, dado que su pensamiento, como decíamos, es más que nada una exégesis 


de la obra de los filósofos griegos, especialmente Platón y Aristóteles. 


"EL FILOSOFO AUTODIDACTO”, DE 
IBN-TUFAYL 


Decíamos en la introducción que Ibn-Tufayl había sido un precursor de las ideas 
de Averroes. Y, en efecto, los tres protagonistas del “Filósofo autodidacto” —Salmán, Ab- 
sal y Hayy- simbolizan respectivamente a los tres tipos de hombres que distingue Aver- 
roes: hombre de fe, teólogo y filósofo. El último (Hayy) se identifica igualmente con el 
“solitario” de Avempace. El título original de la obra que comentamos es el siguiente*: 
»Epístola de Hayy Ibn-Yagzan acerca de los secretos de la Filosofía Iluminativa”, pero 
se le conoce por el ya largamente citado desde 1671, año en que apareció con ese título 
la traducción latina de Pococke. Según M*? Angeles Galino, **... esta obra, única que cono- 
cemos de su autor, le acredita como el escritor más original que produjo el pensamiento 
árabe-español, incluidos Ibn al-Sa'¡ig (Avempace) e Ibn-Rushd”. La misma opinión la 


sustenta Menéndez Pelayo** en el prólogo a la edición española que hemos utilizado. 


La obra es una “risala”, o epístola novelada, y pertenece a un género muy en boga 
en la literatura árabe medieval. De hecho, está inspirada en la *risala” homónima de Avi- 
cena, como el mismo Ibn-Tufayl reconoce*. Pero, como dice Menéndez Pelayo, *... el 
“Hay Benyocdan” de Avicena no es más que un sabio peregrino que cuenta sus viajes por 
el mundo del espíritu. El “Hay Benyocdan” de Tofail es un símbolo de la humanidad 
entera, empeñada en la persecución del ideal y en la conquista de la ciencia”. Un libro, 
en suma, “... escrito para los iniciados”. Para Menéndez Pelayo se trata de “... el libro 
más idealista que se ha escrito nunca, el más temerario ensayo de una pedagogía entera- 
mente subjetiva, en que para nada interviene el elementos social” *. Hayy (el protagonis- 
ta, en efecto, es un prototipo del “solitario” de Avempace, como decíamos, y a lo largo 
del argumento vamos descubriendo cómo se verifica la unión del alma con el entendi- 
miento agente, pasando por los grados intermedios del entendimiento adquirido y del en- 


tendimiento en acto, conceptos que ya hemos explicado al hablar de Avicena. 
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Hayy Ibn Yagdán (o Hay Benyocdán ; su nombre significa ”el viviente, hijo del 
Vigilante”) se encuentra en una isla desierta, donde no está claro si nació por generación 
espontánea o fue abandonado en el mar a poco de haber nacido por su madre, una prince- 
sa”. Según M? Angeles Galino, “... aunque el autor aparenta conservar la ecuanimidad 
objetiva ante ambas versiones, no hay duda de que prefiere la primera ... que permite 
llevar al límite extremo el individualismo simbólico del personaje central y casi único 
del relato”. Será, como decíamos, el símbolo de la humanidad desarmada e inteligente al 
tomar conciencia de su existencia. Sea cual fuera su origen, el caso es que Hayy fue re- 
cogido y criado por una gacela*. Pronto, a partir de los 7 años de edad, comienza a dife- 
renciarse del resto de los animales y a asumir su propia educación, para lo cual, al hallarse 
solo (sobre todo al morir la gacela), tuvo que ir reviviendo la infancia de la humanidad. 
Esto le ocupó hasta los 21 años*”. Se percató de su imperfección y debilidad física respec- 
to de los demás animales, problema que intentó remediar con ayuda de las manos. Gra- 
cias a su habilidad manual y a su inteligencia, a los 21 años Hayy ya domina todas las 
artes útiles y se ha decidido “motu proprio” a investigar los fenómenos naturales. Aparte 
de esto, la muerte de la gacela que lo había criado le hace plantearse el problema de la 
vida%, e intuye la existencia de algún principio vital superior al cuerpo (vid. supra, razo- 
namiento de Avicena)”. Paralelamente descubrió el fuego y sus propiedades y en seguida 
lo relacionó con el principio de la vida*?. Por fin, tras estudios de anatomía comparada 
realizados mediante la vivisección de animales, termina por deducir la “... unidad del 
espíritu vital” y la ... multiplicidad de sus operaciones según los órganos corpóreos de 
que se vale”*. De los 21 a los 35 años transcurre lo que M? Angeles Galino denomina 


54 


“etapa abstractiva””*. Lo mismo que había hecho respecto a las partes del cuerpo (reducir 


a unidad la multiplicidad) lo aplica Hayy a todo el mundo sublunar (,,de la generación y 


la corrupción)””. Por reducción de los mundos animal, vegetal y mineral va pasando del 


“individuo” a la “especie” y de ésta al “género”, llegando como conclusión a un 'monismo 
físico”%. Se le podría relacionar, a este respecto, con Ibn-Masarra como precursor y con 


Santo Tomás de Aquino como influido. 


Como vemos, Ibn-Tufayl sigue al pie de la letra, al menos hasta aquí, la teoría del 
conocimiento de Aristóteles: de los datos sensibles a las ciencias especulativas, y de ahí 


a la “filosofía primera” (estudio del Ser en cuanto ser)”. Llega, pues, a similares conclu- 
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siones respecto a la esencia de los cuerpos: la Extensión es su característica primordial, 
y están compuestos de “materia prima” y “forma” (hilemorfismo)**, El mismo razona- 
miento que había llevado a Hayy al alma le hace suponer la existencia de un autor incor- 
póreo del universo, un Ser Supremo, que no pertenece por tanto al mundo sublunar””, 
Con esto ya había alcanzado el cuarto septenio de su vida: a los 28 años se propone aco- 
meter el estudio de los cuerpos celestes. En esto se muestra Ibn-Tufayl igualmente 
aristotélico ; tras varias consideraciones de índole astronómica llega a la conclusión de 
que los astros se mueven en círculo, para así respetar la armonía del cosmos (el círculo 
es la forma geométrica por excelencia), que a la vez es esférico, uno y eterno”!. 

Además del argumento cosmológico que acabamos de citar, Hayy considera un segundo 
argumento, quizás el más importante: el Argumento Psicológico, que dice que si el 
espíritu humano conoce a Dios, agente incorpóreo, es porque él mismo participa de la 
esencia incorpórea de Dios”. O sea, que a los 35 años Hayy Ibn-Yagzán llega a una 
conclusión socrática: para conocer el Universo hay que comenzar investigándose a sí 
mismo. A partir de aquí el desarrollo del razonamiento de Ibn-Tufayl deja paulatinamente 
de mostrarse aristotélico, para ir tornándose más y más neoplatónico. Como lo pone M* 
Angeles Galino, *... el autor intercala el desarrollo esotérico de un iluminismo fantástico 
que por largos movimiento rotatorios del sujeto obtiene la unión con Dios en que se cifra 
la ciencia y la filosofía, así como la felicidad supremas”*. Si el alma, piensa Hayy, es 
incorpórea e incorruptible, la perfección y el fin último del hombre ha de residir en la 


contemplación y goce de la esencia divina*, 


Este fin lo consigue mediante el Extasis, que consiste, como explica Menéndez 
Pelayo*, en “... imitar la simplicidad e inmaterialidad de la esencia divino, abstrayendo- 
se de los objetos externos y hasta de la conciencia propia”. Por tanto, no se trata, como 
en Avicena, de un don sobrenatural, propio y exclusivo del “santo”, sino más bien “... de 
un esfuerzo psicológico que arranca de lo más hondo de la propia razón especulativa”. 
Por el “éxtasis” se consigue afirmar la existencia del “ser supremo” al mismo tiempo que 
se la niega (negación de la negación”, “Aufhebung” de Hegel), pues la verdadera razón 
de su existencia es la esencia de la verdad increada. Hayy ha llegado al panteísmo, a una 


identificación plena con la divinidad, así como con todas sus manifestaciones, 
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siguiendo los neoplatónicos “grados del descenso” que ya habían propuesto Avicena y 


Al-Farabí?”: 


DIOS (causa primera, ser necesario) 


INTELIGENCIA PRIMERA 
INTELIGENCIA SEGUNDA (alma de la Primera Esfera) 
| (materia de la Primera Esfera) 
INTELIGENCIA TERCERA (alma de la Segunda Esfera) 
(materia de la Segunda Esfera) 
INTELIGENCIA NOVENA (alma de la Luna) 
| (materia de la Luna) 
INTELIGENCIA DÉCIMA (Intelecto Agente) 
4 elementos Almas individuales 


La autoeducación de Hayy ha durado siete septenios (7 X 7 =49 años), siguiendo 
la mística pitagórica del número 7, asociado a la vida (7 días de la semana, 7 planetas, 
etc.). Una vez vuelto enriquecido al mundo sublunar, Hayy se encuentra con un nuevo 
personaje: Absal, un teólogo que se había retirado a la isla a meditar. Absal se sorprende 
de que Hayy haya llegado a las mismas conclusiones por la razón a que él había accedido 
por la fe. La sorpresa es, de hecho, mutua, y Hayy acaba haciéndose musulmán*, y con- 
vence a Absal para que lo lleve a su tierra. Allí conoce a Salmán, el hombre de fe. Hayy 


trata de predicar su misticismo, pero es obligado a huir, junto con Absal. La conclusión 


16 


a que llegan ambos es que la religión no es más que una forma simbólica de la filoso- 
fía, forma necesaria para el vulgo, pero de la cual puede emanciparse el sabio”. Era, co- 
mo dice Menéndez Pelayo”, “... la misma aristocrática pretensión de los gnósticos, y la 
misma que en el fondo inspiró la “educación progresiva del género humano” de Lessing, 


y el concepto que de la filosofía de la religión tuvo y difundió la escuela hegeliana”. 


CONCLUSION 


Según declara el propio Ibn-Tufayl en el prólogo del libro que reseñamos, el pro- 


pósito que le impulsó a escribirlo —evidentemente didáctico- estriba en dos puntos?!: 


1) “Averiguar aquello que ven los que han sido dotados de la visión, del gusto y 
de la presencia en el rango o categoría de la aproximación (a Dios)”. 


2) “Proporcionar ... dicho conocimiento por el método que emplea la gente de 
especulación”. 


Es decir, que el autor se propone difundir de una forma amena las ideas filosóficas 
de sus antecesores Avicena y Algazel, algo parecido a lo ya intentado por Avempace (“di- 
fundirlas” dentro del correspondiente grupo de iniciados, se entiende). Para ello hace uso 
de la “razón empírica”, pues pensaba, con Aristóteles, que los problemas de la filosofía 
sólo pueden encontrar solución a través de los resultados de las observaciones empíri- 


cas??. Pero su objetivo final es conocer a Dios, o sea que su filosofía es más bien un 


Misticismo Racionalista, como apunta Menéndez Pelayo”?. De ahí ese aire familiar que 
se respira al leer “El filósofo autodidacto” y que nos recuerda (¿preludia?), como avanza- 
bamos en la introducción, la mística española del Siglo de Oro. Automática e irremedia- 
blemente nos sentimos atraídos por los avatares de Hayy Ibn-Yaqzán. Como comenta M* 
Angeles Galino, “... lo notable es la actitud problemática en que su mera condición de 
hombre le sitúa, ..., el drama psíquico de las dudas y descubrimientos de Hayy —léase la 
humanidad- visto por un español del siglo XIP”1. 

El lenguaje de Ibn-Tufayl es el nuestro propio, y no sólo remite a la mística espa- 
ñola, sino que la huella de su pensamiento puede rastrearse en toda la historia de la filoso- 
fía occidental, tanto moderna como contemporánea (Descartes, Spinoza, Leibniz, Hegel, 
Nietzsche, etc.). Lo encontramos en Rousseau, por supuesto, y en tantos otros. Conecta 
directamente con la modernidad, como lo hace, aunque parezca una contradicción, “... 
aquella misteriosa y secreta filosofía de místicos e iluminados”. Menéndez Pelayo conti- 
núa diciendo (y esto podría servirnos de conclusión final de este trabajo)”: “Los tres 


grandes filósofos de la España árabe, Avempace, Abentofail, Saverroes, eran no sólo 
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musulmanes poco fervientes, sino librepensadores apenas disimulados ...”. Por eso 
fueron mal vistos y hasta perseguidos por los soberanos, incluso perteneciendo, como 


indudablemente pertenecían, a la clase gobernante. 
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NOTAS 


| ABELLAN, José Luis, 1979, Historia crítica del pensamiento español (1), Madrid, Espasa-Calpe, pg. 193 

2 El Sufismo la dimensión mística e iniciática de la religión del islam. Es necesario, sin embargo, diferenciar 
entre la religión externa y su parte interna. Es por definición lo más opuesto a cualquier forma de rigidez, 
fanatismo o imposición; los sufíes citan a menudo un versículo del Corán que dice: “No puede haber impo- 
sición en cuestión de religión”. De hecho, varios sufíes fueron perseguidos por las autoritades ortodo-xas 
acusados de “hereges”, proceso común también en otras religiones. Ahora esto ha cambiado, ya que el 
Sufismo se ha universalizado, por ejemplo, la obra de Rumi es estudiada en todo el mundo por musulma- 
nes y no musulmanes, ya que su mensaje de paz, belleza y amor es común en todas las religiones. En Tur- 
quía las tarigas sufíes estuvieron prohibidas durante un tiempo hasta que los políticos se percataron que 
eran un importante reclamo turístico. El Sufismo tiene su raíz en la revelación del Corán, el libro revelado 
que recibió Hz. Muhammad, considerado el último de los profetas ; no obstante, en su formación como 
método ha recogido e integrado influencias de otras tradiciones, como el hinduismo, el budismo, el cristia- 
nismo antiguo, etc. Por ejemplo, algunas formas de dhikr (los mantras sufíes) fueron aportadas por sufies 
de Ásia Central que estaban en contacto con las religiones orientales. Hay 4 definiciones posibles del tér- 
mino “Sufi': 1) Los sufíes antiguos vestían de lana ('suf'), asociada a la humildad ; 2) Los compañeros más 
próximos al profeta Muhammad se instalaron en unas porchadas cerca de su casa que se llamaban “sofa”; 
3) Del término “safi”, que significa “pureza”; el sufí es así quien busca la pureza ; 4) Del témino griego “so- 
fia”, que significa “saber”, ya que el sufí busca también el saber. [Ponterapia, Internet] 

3 En el siglo XIl penetró en Al-Ándalus y en Sicilia un aluvión de escritos árabes, judíos y griegos, tratando- 
se de conocimientos traídos de todo el Viejo Mundo, desde el ámbito grecolatino hasta Persia y Babilonia, 
gracias a la gran extensión del islam. Los eruditos árabes aportaron valiosa información, tanto importada 
como propia, en los campos de la medicina, botánica, geografía o farmacología, también en materias co- 
mo matemáticas, astrología, astronomía, magia y filosofía. La civilización islámica poseía un amplio desa- 
rrollo de estas disciplinas, mayormente científicas. Este movimiento cultural se inició tras haber sido re- 
conquistado Toledo por Alfonso VI de Castilla y León, en 1085, quien estableció un régimen de tolerancia 
con los antiguos pobladores. A esta ciudad se habían refugiado muchos judíos y algunos musulmanes, hu- 
yendo de la represión de almorávides y almohades en las taifas de Al-Ándalus. Dentro del núcleo urbano 
había comunidades de cristianos y judíos viviendo pacíficamente bajo dominio musulmán, habiendo 
adoptado incluso el lenguaje, el estilo de vida y la cultura árabes. Con el tratado de capitulación se conce- 
dieron fueros propios a los mozárabes, musulmanes y judíos que la habitaban, leyes que serían respetadas 
y unificadas en un único fuero de 1118, otorgado por Alfonso VII, y gracias al cual comenzó uno de los pe- 
ríodos más florecientes de Toledo, especialmente en el aspecto cultural. Aquella iniciativa agrupó a mu- 
chos traductores, pero no puede asegurase de una escuela estable, porque los traductores no estaban 
centrados en una institución concreta en la que hubiese una relación profesional entre sus miembros, tra- 
tándose más bien de un movimiento. Los europeos serán asesorados por mozárabes (cristianos que vivían 
en Al-Ándalus y conocían el idioma árabe), judíos e islámicos. El trabajo se organizaba en varios equipos 
mediante una cadena de traducciones sucesivas. El arzobispo encargaba a los judíos y mozárabes de Tole- 
do, conocedores del lenguaje arábigo, las traducciones del árabe al castellano antiguo. A su vez, los cléri- 
gos de la catedral toledana, que conocían el latín, traducían del romance castellano al latín escolástico, 
que era el idioma culto usado en todas las universidades y estudios generales de Occidente. Igualmente, 
los judíos de Toledo traducían del árabe al hebreo y del hebreo al latín. [VIGNAUX, P., 1973, El pensa- 
miento de la Edad Media, México, Fondo de Cultura Económica ; JORDÁN, R.M.M., 2014, “Alfonso X y la 
Escuela de Traductores de Toledo”, en Textualia, Internet] 

4 ABELLÁN, op. cit., pg. 194 ; CUEVAS GARCÍA, Cristóbal, 1995, El pensamiento del Islam, Madrid, Istmo 

3 ABBAGNANO, Nicoló, 1973, Historia de la filosofía (1), Barcelona, Montaner €. Simon, pp. 407-40 

$ GUERRERO, Ramón, 1985, El pensamiento filosófico árabe, Madrid, Cincel, pg. 152 

7 AL-YABRI, Muhammed Ab., 2001, Crítica de la razón árabe, Barcelona, Icaria ; BERTELLONI, Francisco y 
BURLANO, Giannina, 2002, La filosofía medieval, Barcelona, Anthoropos ; CÁRDENAS ARENAS, 2005, “Re- 
visión de la filosofía oriental de Avicena”, en Transoxiana, N2 10 

8 Ibid., pg. 154 

2 FEUERBACH, Ludwig, 1975, La esencia del cristianismo, Salamanca, Sígueme, pp. 299 ss. 
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plutense de Madrid ; PABLO MARTÍN, José, 2010, “Sobre el mundo de Pseudo Aristóteles”, en Circe de 
Clásicos y Modernos, Vol. 14, N2 2, Santa Rosa 

2 ¡bid., pg- 51 

21 PUIG MONTADA, Josep, 2001, “La armonía entre la filosofía y el sufismo: Suhrawardi”, en Anales del Se- 
minario de Historia de la Filosofía, N2 18, Universidad Complutense de Madrid, pp. 15-30 ; MERI Josef W. 
(ed.), 2006, Mediaval Islamic Civilization, New York, Routledge ; DE VITTA, Andrea P., 2003, La sabiduría 
como experiencia iluminativa y reflexiva. Suhrawardi y la ciencia de las luces, Universidad de Sevilla ; AR- 
NAU, Juan, 2017, “Sufismo: espejo de ser”, en Weblslam ¡CARRILLO BENITO, Emilio, 1018, “El sufismo y la 
mística del Islam”, en El Cielo y La Tierra, Internet 

2 RUSSELL, op. cit., pg. 420 

23 FERRATER MORA, José, 1979, Diccionario de Filosofía (1), Madrid, Alianza, pp. 262-264 ; GÓMEZ CAFFA- 
RENA, José, 1958, Ser participado y ser subsistente en la metafísica de Enrique de Gante, Roma, Universi- 
dad Gregoriana ; SARANYANA, José lg., 1985, “Posibilidad y necesidad de Avicena”, en Anales del Semina- 
rio de Historia de la Filosofía, N2 5, Universidad Complutense de Madrid ; BARRIO MAESTRE, José MB, El 
ser como existencia analítica, como acto y como hecho, Universidad Complutense de Madrid ; ROJAS OSO- 
RIO, Carlos, 2006, La filosofía: sus transformaciones en el tiempo, San Juan, Isla Negra 

24 ABBAGNANO, op. cit., pg. 409 

25 GUERRERO, op. cit., pg. 110 

26 Ibid., pg. 115 
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